OBJEKTIFITAS DAN RASIONALITAS PENAFSIRAN AL-QUR’AN: PERSPEKTIF AL-JĀBIRĪ by Affandi, Abdullah
63Abdullah Affandi, Objektifitas dan Rasionalitas Penafsiran al-Qurʼan
OBJEKTIFITAS DAN RASIONALITAS PENAFSIRAN AL-QUR’AN:
PERSPEKTIF AL-JĀBIRĪ
Abdullah Affandi*
abd.affandi@gmail.com
Abstract
Qur’anic Studies had been developed according to the changing times. Scholars have offered many different 
methods to reveal God’s messages in the Qur’an. Different methods and approaches were used by a number of 
leading scholars. ‘Ābid al-Jābirī is among those leading scholars who focus on this study. In his works of Madkhal 
ilā al-Qur’ān and Fahm al-Qur’ān, al-Jābirī cultivates historically the Qur’anic discourse and interpretation 
and suggests a new method of understanding the Qur’an. Using a philosophical-historical approach, this paper 
examines the fundamental ideas of al-Jābirī in the Qur’anic discourse and in interpretation methodology.
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Pendahuluan
Tafsir sebagai sebuah hasil dialektika antara 
teks yang statis dan konteks yang dinamis 
memang mau tidak mau harus mengalami 
perkembangan dan bahkan perubahan. 
Sebab hal itu merupakan konsekuensi logis 
dari dictum yang dianut oleh umat Islam, 
bahwa al-Qur’an itu ṣāliḥ li kul al-zamān wa al-
makān.1 Oleh karena itu, para mufasir, baik 
klasik maupun kontemporer, selalu berusaha 
memformulasikan sebuah metode pemahaman 
al-Qur’an yang bisa benar-benar berperan 
sebagai “mitra dialog” yang efektif serta 
mampu menjawab dan merespon tuntutan 
zaman.
Dalam upaya terebutlah, al-Jābirī, 
seorang pemikir Islam kontemporer, 
mencoba memberikan kontribusinya dengan 
menawarkan sebuah metode dalam penafsiran 
al-Qur’an. Metode yang ditawarkan al-Jābirī 
guna menjadikan al-Qur’an kontemporer 
sepanjang zaman (mu’aṣir li nafsih wa mua’ṣir 
lanā) terpolakan dalam dua hal, yakni 
mawḍu’iyyah (obyektif) dan ma’qūliyyah 
(rasional).
Kajian ini akan mencoba mengungkap 
lebih lanjut bagaimana sosok dan latar 
*Dosen Sekolah Tinggi Agama Islam Badrus Sholeh (STAI-
BA) Purwoasri-Kediri
1Abdul Mustaqim, Mazahibut Tafsir: Peta Metodologi 
Penafsiran Al-Qur’an Periode Klasik Hingga Kontemporer, Cet I, 
(Yogyakarta: Nun Pustaka, 2003), hlm. xi.
belakang pemikiran al-Jābirī, persinggungan 
pemikirannya dalam studi al-Qur’an, serta 
tawaran metodologi tafsir dalam membaca 
pesan Tuhan.
Al-Jābirī dan Persinggungannya dengan 
Studi al-Qur’an
Muḥammad ’Ābid al-Jābirī lahir pada 
tanggal 27 Desember 1935 di Firguig, 
Maroko Tenggara.2 Seorang yang lebih 
akrab dikenal sebagai pemikir ini—setelah 
tetralogi yang ditulisnya yang mencoba 
membongkar kebekuan nalar Arab—tumbuh 
dan berkembang dalam sebuah keluarga yang 
mendukung Partai Istiqlāl. Ia mengenyam 
pendidikan secara formal untuk pertama 
kalinya di Madrasah Ḥurrah Waṭaniyyah. Dari 
tahun 1951-1953, ia belajar di sekolah lanjutan 
milik pemerintah di Cassablanca, dan setelah 
kemerdekaan Maroko, ia melanjutkan studinya 
pada pendidikan tinggi setingkat diploma 
pada Sekolah Tinggi Arab dalam bidang Ilmu 
Pengetahuan.3 
Dalam perjalanannya, al-Jābirī pernah 
terlibat dalam politik praktis dibawah 
bimbingan politikus ulung, Mehdi b. Barka, 
pemimpin sayap kiri Partai Istiqlāl yang 
2Muḥammad ‘Ābid al-Jābirī, “Waraqah Ta’rīf,” www.
aljabriabed.net
3Walid Hamarneh, “Pengantar” dalam al-Jābirī, Kritik 
Kontemporer atas Filsafat Arab-Islam, terj. M. Nur Ichwan 
(Yogyakarta: Islamika, 2003), xvii-xviii.
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kemudian mendirikan Union Nationale des 
Forcess Populaires (UNFP) yang pada akhirnya 
berubah nama menjadi Union Socialiste des 
Forces Populaires (USFP).4 
Di tahun 1959, di tengah kesibukannya 
sebagai aktifis politik, ia memulai studi filsafat 
di Universitas Damaskus, Syiria. Satu tahun 
kemudian ia masuk di Universitas Rabāṭ yang 
baru didirikan.5 Sekeluar dari penjara pada 
tahun yang sama ketika ia dijebloskan di 
dalamnya, ia mengajar di Sekolah Lanjutan Atas 
dan aktif di bidang perencanaan dan evaluasi 
pendidikan.6 Pada tahun 1967 ia menyelesaikan 
ujian negaranya dan selanjutnya mengajar 
di University of Mohammed V, Rabāṭ. Pada 
tahun 1970 ia menyudahi seluruh pendidikan 
formalnya dengan gelar doktor yang 
disandangnya.7
Pada awalnya, al-Jābirī adalah seorang 
pengagum berat pikiran Karl Marx.8 Hal ini 
disebabkan oleh paling tidak dua hal. Pertama, 
karena pemikiran-pemikiran Marxisme 
sedang tumbuh dengan suburnya di Arab.9 
Kedua, karena afiliasi politik al-Jābirī terhadap 
partai politik yang memiliki semangat radikal. 
Namun, kekaguman al-Jābirī terhadap 
pemikiran Karl Marx berangsur hilang setelah 
ia membaca karya Yves Lacoste tentang Ibn 
Khaldūn. Hal ini terjadi pada awal tahun 
enampuluhan ketika di Prancis, Yves Lacoste 
menulis tentang Ibn Khaldūn sebagai reaksi 
4Hamarneh, “Pengantar”. 
5Hamarneh, “Pengantar”.
6Sebagai rentetan dari keseriusannya dalam bidang 
pendidikan, maka persoalan lembaga dan isu-isu pendidikan 
menjadi bagian penting dalam pemikiran al-Jābirī. Beberapa 
tahun sekali ia menerbitkan artikel dalam bidang ini. Lihat 
Walid Hamarneh, “Pengantar”., xviii-xix.
7Hamarneh, “Pengantar”., xviii-xix. al-Jābirī menjalani 
pendidikan tingginya di Fakultas Adab, Universitas al-Khamis 
Rabath hingga mencapai gelar sarjana filsafat pada tahun 
1967 M. serta mendapatkan gelar Doktoralnya di Universitas 
yang sama pada tahun 1970 M. Sejak 1967 sampai sekarang 
berprofesi sebai Dosen filsafat dan pemikiran Islam di 
almamaternya. Lihat M. Aunul Abid Shah, dkk. Islam Garda 
Depan, (Bandung: Mizan, 2001), hlm. 302.
8al-Jābirī, al-Turāth wa al-Ḥadāthah, Dirāsāt wa Munāqasāt, 
(Beirut: Markaz Dirāsāt al-Wiḥdah al-‘Arabīyah), hlm. 307.
9Hamarneh., “Pengantar”., xxii.
terhadap Marxisme, paling tidak terhadap 
konsep materialisme historis Karl Marx.10
Mulai saat itu intensitas pembacaannya 
terhadap pemikiran Ibn Khaldūn menjadi semakin 
tinggi. Ia membanding-bandingkan efektifitas 
pendekatan terhadap kajian sejarah keislaman 
melalui perspektif Marxian dengan Khaldūnian. 
Hal ini kemudian diteruskannya dengan menulis 
al-’Aṣabīyah wa al-Dawlah ḥawla Fikr Ibn Khaldūn.11 
Kekaguman atas kajian sejarah ala Khaldūnian 
itulah, mungkin, yang menyebabkan al-Jābirī 
lebih menekankan pendekatan sejarah dalam 
berinteraksi dengan al-Qur’an. Pada awal 
interaksinya dengan al-Qur’an, lewat tulisannya 
Madkhal ilā al-Qur’ān, nampak betapa al-Jābirī ingin 
membongkar sejarah al-Qur’an, sebuah usaha 
yang sebenarnya sudah sering dilakukan oleh 
para pengkaji al-Qur’an sebelumnya.12 Pada tahap 
berikutnya, al-Jābirī menuangkan gagasannya 
metodiknya dalam memahami al-Qur’an dengan 
mulai ditulis dan diterbitkannya Fahm al-Qur’ān al-
Ḥakīm, al-Tafsīr al-Wāḍiḥ Ḥasb Tartīb al-Nuzūl. Karya 
tersebut merupakan karya pamungkas al-Jābirī 
dalam diskursus al-Qur’an. Dalam karya tersebut, 
al-Jābirī mencoba memahami al-Qur’an dengan 
merekonstruksi susunannya sesuai dengan 
kronologi pewahyuannya demi mendapatkan 
pemahaman yang otentik.
Pemahaman al-Qur’an dalam Perspektif al-
Jābirī 
Obyektifitas dan Rasionalitas Pembacaan al-Qur’an
Menurut al-Jābirī, dikarenakan al-Qur’an 
menyeru kepada manusia di setiap zaman 
dan tempat maka perlu adanya pembaharuan 
10al-Jābirī, al-Turāth wa al-Ḥadāthah., hlm. 306. Buku 
yang ditulis oleh Yves Lacoste, sebagaimana dikutip oleh A. 
Baso adalah Ibn Khaldoun: Naissance de l’Histoire, Passe du Tiers 
Monde. Lihad dalam A. Basso, “Pengantar” dalam al-Jābirī, 
Post Tradisionalisme, xvii. Tentang bagaimana Ibn Khaldūn 
mempertautkan antara ekonomi dan watak hidup (yang dalam 
Marxisme disebut sebagai suprastruktur dan substruktur) 
dapat dilihat pada A. Rahman Zainuddin, Kekuasaan dan Negara, 
Pemikiran Politik Ibn Khaldūn, (Jakarta: Gramedia, 1992), hlm. 211.
11al-Jābirī, al-Turāth wa al-Ḥadāthah., hlm. 308.
12Usaha tersebut, kemudian, menghasilkan sebuah 
pemetaan baru dalam sejarah al-Qur’an; 1) Sejarah pra- al-
Qur’an, dan; 2) Sejarah pembentukan al-Qur’an. Lebih lanjut 
baca al-Jābirī, Madkhal ilā al-Qur’ān.
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dalam memahami al-Qur’an  setiap masa.13 
Di sini, semangat yang pernah diusung al-
Jābirī ketika menawarkan metode pembacaan 
kotemporer terhadap turāts--AjuB¨¿Ë Én°Ä» 
AjuB¨¿ ÕËj´À»A ½¨U BÄ» 14—kembali diangkat, 
yakni dengan BÄ»AiuB¨¿Ë Én°Ä» AjuB¨¿ ÆEj´»A 
½¨U.15 Dalam semangat tersebut terdapat dua 
poin utama, yakni obyektifisme (ÒÎ§ÌyÌ¿) 
dan rasionalisme (ÒÎ»Ì´¨¿). Obyektifisme di 
sini berarti menjadikan teks lebih kontekstual 
dengan dirinya, dan ini berarti memisahkan 
dirinya dari kondisi kekinian kita. Sebaliknya, 
yang dimaksud dengan rasionalisme adalah 
menjadikan teks tersebut lebih kontekstual 
dengan kondisi kekinian pembaca.16
Dengan demikian, ada dua prinsip yang 
harus ditempuh dalam memahami (baca: 
manafsirkan) al-Qur’an. Langkah pertama 
adalah menjadikan al-Qur’an kontemporer 
untuk dirinya sendiri, artinya seorang pembaca 
harus mampu menemukan otentisitas teks 
(al-aṣālah), yakni kemandirian teks dari 
segala bentuk pemahaman terhadapnya, 
yang terkodifikasi dalam beragam kitab tafsir 
dengan jenis dan metode yang beragam pula.17 
Di sinilah kemudian bahwa pembaca harus 
memisahkan diri dari obyek bacaan (Å§ ÙiB´»A 
½v¯ ÕËj´À»A). Pembaca harus menjaga jarak 
(distanciation) antara dirinya (selaku subjek) 
dan materi yang menjadi objek kajian. Tahap 
ini adalah dekonstruksi, yaitu membebaskan 
diri dari asumsi-asumsi apriori terhadap 
tradisi dan keinginan-keinginan masa kini. 
Yang menjadi focus kemudian adalah menimba 
makna teks dari teks itu sendiri, yakni dalam 
strukturnya sebagai jaringan yang terbentuk 
di antara unsur-unsurnya.18 Metode ini 
mengandaikan dua prinsip fenomenologis: 1) 
epoche, yang berarti “saya menahan diri”; 2) 
13al-Jābirī, Fahm al-Qur’ān al-Ḥakīm, al-Tafsīr al-Wāḍiḥ 
Ḥasb Tartīb al-Nuzūl, (Beirut: Markaz Dirāsāt al-Wiḥdah al-
‘Arabiyyah, 2008), hlm. 9. 
14al-Jābirī, Naḥn wa al-Turās: Qira’āt Mu’āthirah fī Turātsinā 
al-Falsafī, (Beirut: al-Markaz al-Tsaqāfī al-‘Arabī: 1993), hlm. 
12.
15al-Jābirī, Madkhal ilā al-Qur’ān, hlm. 27-28.
16al-Jābirī, al-Turāts wa al-Ḥadātsah. 
17al-Jābirī, Fahm al-Qur’ān., hlm. 10.
18al-Jābirī, Nahn wa Turāts., hlm. 23.
eidetic vision, yakni membiarkan fakta berbicara 
sendiri. Dengan prinsip ini, peneliti tidak boleh 
membuat “penilaian” (value-judgement) apapun 
terhadap objek kajian. Dengan demikian, maka 
pembacaan menjadi objektif (mauḍū’ī). Dalam 
kerangka pembacaan ini peneliti setidaknya 
harus membidik konteks historis objek kajian, 
yakni dengan menelanjangi aspek sosio-
kultural, politik dan fungsi ideologisnya. 
Bersamaan dengan itu, menurut al-Jābirī--
secara umum19—ada beberapa hal yang harus 
dijadikan pegangan:
Pendekatan Struktural (ÒÍÌÎÄJ»A ÒV»B¨À»A)
Pendekatan ini dilakukan untuk 
mendudukkan teks sebagai sebuah keseluruhan 
yang diatur oleh kesatuan-kesatuan konstan. 
Kajian ini dimaksudkan untuk mengkaji sistem 
pemikiran yang diproduksi penulis teks sebagai 
sebuah totalitas. Dengan kata lain, analisis 
strukturalis dilakukan untuk mendapatkan 
esensi dari maksud pengungkapan teks. Dengan 
menggunakan pendekatan tersebut maka 
akan didapatkan teks berbicara dengan apa 
yang diungkapkan oleh teks itu sendiri. Maka 
akan didapat teks terbebas dari kepentingan 
pembaca, dan makna sejati dari teks dapat 
ditemukan.
Dalam pendekatan ini, al-Jābirī 
menggunakan komponen-komponen alat 
seperti balaghah, mantik, naḥwu dan lainnya 
untuk menemukan dan mengungkap makna 
kebahasaan al-Qur’an supaya mmendapatkan 
bentuk formal dari teks al-Qur’an itu sendiri. 
Inilah alasan kuat al-Jābirī untuk menggunakan 
pendekatan struktural.
Walaupun demikian, pendekatan 
struktural ini tidak dapat berdiri sendiri, tetapi 
harus dibarengi dengan analisa historis sebagai 
analisa realitas yang mendukung terbentuknya 
19Di sini penulis menggunakan redaksi “secara umum” 
karena dimungkinkan ada salah satu atau lebih dari tiga hal 
tersebut yang tidak applicable terhadap pembacaan al-Qur’an. 
Misalnya, kritik ideologis, karena tidak mungkin mencari 
muatan ideologis Tuhan (sebagai author) sekaligus melakukan 
kritik terhadapnya. Namun, hal ini tetap dimungkinkan jika 
yang menjadi objek-terbaca adalah produk-produk penafsiran 
al-Qur’an (baca: kitab tafsir). 
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teks.20 Dengan kata lain, pendekatan struktural 
hanya membongkar maksud sejati dari teks 
itu sendiri, dengan melihat relasi kata dalam 
strukturnya.
Analisis Historis (ÏaiBN»A ½Î¼ZN»A)
Analisis historis adalah analiasa untuk 
menemukan keterkaitan antara realitas 
dengan teks dengan maksud menemukan unsur 
pembentuk teks. Pendekatan ini bertujuan 
untuk menghubungkan pemikiran teks dengan 
konteks historis, budaya, idiologi politik, dan 
dimensi sosial yang menaungi teks.21
Keberadaan konteks sejarah merupakan 
hal yang tidak bisa ditinggalkan, bukan hanya 
untuk mendapatkan pemahaman historis 
dari pemikiran sebuah teks. Namun, menguji 
validitas model pendekatan strukturalis 
yang ditawarkan sebelumnya. Validitas tidak 
dimaksudkan sebagai ketepatan logis (tanpa 
kontradiksi) dari pendektaan tersebut—
kenyataannya ketepatan logis ini telah 
dimapankan oleh pendekatan strukturalis, 
paling tidak secara parsial—tetapi lebih 
dimaksudkan kepada kemungkinan-
kemungkinan kesejarahan (historical 
possibility), yang memberikan jaminan kepada 
kita tentang apa yang bisa dan apa yang tidak 
bisa termuat di dalam teks.22 Dengan cara ini 
kita dapat memahami apa yang dikatakan oleh 
teks tetapi tidak terungkapkan.23
Kritik idiologis (ÒÎUÌ¼ÍfÍâA `jñ»A)
Setelah menyelesaikan pembacaan 
struktur dan historis teks, kemudian al-Jābirī 
melangkah lebih lanjut dengan menganalisa 
persoalan-persoalan ideologis yang ikut 
mempengaruhi teks. Karena al-Jābirī yakin 
hanya dengan memahami muatan ideologis 
sebuah teks menjadikan teks kontemporer bagi 
dirinya sendiri. Artinya, pendekatan tersebut 
merupakan pembaharuan fungsi ideologis 
(sosio-politis) yang berisi suatu pemikiran 
tertentu, dengan jalan mengisi atau diisi, 
20al-Jābirī, Kritik Kontemporer atas Filsafat Arab-Islam, terj. 
M. Nur Ikhwan, (Yogyakarta: Islamika, 2003), hlm. 38-39.
21al-Jābirī, Kritik Kontemporer., hlm. 39
22al-Jābirī, al-Turāts al-Ḥadāthah., hlm. 32.
23al-Jābirī, Kritik Kontemporer., hlm. 39.
dalam bidang kognitif yang menjadi salah satu 
bagiannya.24
Kritik ideologis ini tentunya tidak serta 
merta dapat digunakan dalam mencari 
pemahaman yang obyektif terhadap al-Qur’an. 
al-Jābirī menawarkan kritik ideologis ini 
pada awalnya hanya berkutat pada teks karya 
manusia sehingga teks itu tidak bisa bebas dari 
muatan-muatan ideologis yang menaungi sang 
pengarang. Terkait dengan al-Qur’an yang 
notabene adalah Kalām Allāh, maka—menurut 
hemat penulis—kritik ideologis ini layaknya 
dipergunakan pada dataran “asbāb al-nuzūl” 
dan realita historis bangsa Arab ketika itu.25
Secara aplikatif, untuk menjadikan al-
Qur’an Én°Ä» AjuB¨¿, maka perlu dilacak 
kronologis pewahyuan (tartīb al-nuzūl).26 
Menurut al-Jābirī, al-Qur’an bersifat terbuka, 
tersusun dari surah-surah independen yang 
terbentuk berdasarkan step wahyu, dan surah-
surah itu sendiri terbentuk dari ayat-ayat yang 
terpaut –pada banyak kasus–dengan kondisi-
kondisi terpisah yaitu asbūb al-nuzūl. Oleh 
karena itu, sangat tidak mungkin menganalisa 
al-Qur’an seperti bangunan kokoh terpakem 
pada susunan tertentu.27 Kemudian, untuk 
mencapai format ideal tentang kronologi 
pembentukan al-Qur’an, perlu dikalukan 
pendekatan historis kerena susunan surah 
yang ada sekarang memang diperlukan 
tetapi itu tidak cukup. “Diperlukan karena 
tidak mungkin menuliskan sejarah tanpa 
materi sejarah itu sendiri”,28 dikatakan tidak 
cukup karena riwayat-riwayat tersebut tidak 
mengkonter tujuan yang diharapkan. Maka 
logika diperlukan untuk lebih memperkaya 
materi-materi yang telah disampaikan lewat 
riwayat ma’tsur tersebut.
Lebih lanjut, al-Jābirī mengatakan bahwa 
pada kondisi ini, perlu adanya revisi terhadap 
24al-Jābirī, Kritik Kontemporer., hlm. 39.
25Lebih lanjut pembahasan tentang asbāb al-nuzūl ini akan 
dipaparkan dalam sub bab berikutnya terkait dengan urgensi 
tartīb al-nuzūl dan asbāb al-nuzūl dalam pemahaman al-Qur’an.
26al-Jābirī, “Ḥiwar ḥaul Madkhal ilā al-Qur’ān”, dalam www.
aljabriabed.net.
27al-Jābirī, Madkhal ilā al-Qur’ān., hlm. 243
28al-Jābirī, Madkhal ilā al-Qur’ān., hlm. 244.
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susunan surah yang berlaku sekarang agar 
sesuai dengan dua acuan yang ada yaitu: 
perjalanan sejarah nabi dan kronologi 
pembentukan al-Qur’an sendiri.29 
Dengan demikian, maka penafsiran 
al-Qur’an tidaklah dengan menggunakan 
perangkat realita yang terjadi hari ini atau 
kemarin, melainkan dengan realita yang terjadi 
pada masa diturunkannya ayat-ayat al-Qur’an 
tersebut dan dengan mempertimbangkan 
bagaimana pemahaman masyarakat yang 
berkembang ketika itu.30 Dengan demikian, 
makna otentik al-Qur’an (al-aṣālah) bisa 
didapatkan. 
Adapun prinsip kedua yang ditawarkan 
al-Jābirī adalah waṣl al-qāri’ ilā al-maqrū’ atau 
mempertautkan kembali antara pembaca dan 
objek bacaan. Melalui langkah ini diharapkan 
teks akan menjadi kontemporer untuk kita 
(BÄ»AjuB¨¿). Dan itu berarti, dalam logika 
pendekatan ini, adopsi terhadap teks/tradisi 
bukan dalam arti sebagaimana yang pernah 
dihayati nenek moyang terhulu atau seperti 
yang termaktub dalam naskah-naskah kuno; 
adopsi terhadap teks/tradisi tersebut lebih 
sebagai sesuatu yang tersisa hingga kini. 
Artinya, segala warisan yang layak dipakai 
untuk menghayati arti kehidupan dan 
persoalan-persoalan kekinian, yang layak 
untuk dikembangkan dan diperkaya sehingga 
bisa mengantarkan ke masa depan.31
Penjarakan atau obyektifitas—sebagai 
langkah awal—tidak dimaksudkan untuk 
mengkikis dan melemparkan teks/tradisi 
tersebut jauh darinya, melainkan untuk 
kembali kepadanya dalam bentuk baru 
dengan hubungan-hubungan dan relasi-relasi 
yang juga baru atau dalam bahasa al-Jābirī, 
menjadikannya kontemporer pada masa kini 
dengan cara memahaminya secara rasional, 
baik untuk menerapkannya sebagai rumusan 
teoritis ataupun sebagai ideologi. Penerapan 
sebagai ideologi tidak diingkari dan dilihat 
29al-Jābirī, Madkhal ilā al-Qur’ān., hlm. 244-245.
30al-Jābirī, “Ḥiwar ḥawl Madkhal ilā al-Qur’ān”, dalam 
www.aljabriabed.net 
31al-Jābirī, Nahn wa Turāts., hlm. 47.
sebagai sesuatu yang negatif oleh al-Jābirī, 
ketika disertai dengan semangat ktritik dan 
dilakukan secara rasional.32
Dengan menggunakan perangkat “intuisi” 
sebagai representasi dalam menyelidik dengan 
segera dan mengungkap bukti-bukti serta 
membiarkan pemahaman antisipatif melalui 
cara dialog antara diri pembaca dengan diri 
bacaan yang terbentuk berdasarkan data 
obyektif yang berasal dari prinsip pertama 
yaitu prinsip obyektifitas.33 Intuisi inilah satu-
satunya yang mampu membuat diri bacaan 
(read-self) menguasi diri pembaca (reading-self). 
Intuisi ini juga mampu membuat diri bacaan 
berpartisipasi dalam persoalan diri pembaca. 
Di sisi lain, diri pembaca akan menemukan 
jati dirinya di dalam diri bacaan dan bahkan 
menguatkan identitas diri pembaca. Dengan 
cara seperti ini, menurut al-Jābirī, pembaca 
dapat mempertahankan secara menyeluruh 
kesadaran dan totalitasnya.34
Dengan demikian, prinsip kontinuitas 
(½uÌ»A) ditujukan untuk menjadikan obyek 
kontemporer bagi masa sekarang dalam ranah 
dan semangat historisnya. Dalam konteks 
“interkontemporalitas” tersebut kontinuitas 
dapat tercapai, yaitu sebuah kontinuitas 
dalam evolusi kesadaran melalui pencarian 
terhadap kebenaran. Dengan demikian, 
prinsip ini mampu mendefinisikan berbagai 
perspektif, sembari menyumbang keluhuran 
dan penyesuaian ulang sebuah visi.
Dari langkah-langkah yang ditawarkan 
al-Jābirī, sebagaimana paparan di atas, 
pada dasarnya yang menjadi tujuan adalah 
penggabungan antara asbāb al-nuzūl dan 
al-maqāṣid—sebagaimana yang pernah ia 
nyatakan ketika membahas tentang HAM 
dalam Islam,35 yang menurutnya, dalam 
bahasa filsafat kontemporer disebut sebagai 
yang dipikirkan (al-mufakkar fīh). Apa yang 
dipikirkan di masa tertentu berarti merupakan 
sesuatu yang “terbuka untuk dipikirkan” (qābil 
32al-Jābirī, al-Turāts al-Ḥadāthah., hlm. 33.
33al-Jābirī, Nahn wa Turāts., hlm. 25.
34al-Jābirī, Kritik Kontemporer., hlm. 41.
35Lihat al-Jābirī, Syura: Tradisi-Partikularitas-Universalitas, 
terj. Mujiburrahman, (Yogyakarta: LkiS, 2003), hlm. 142.
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li al-tafkīr fīh), yaitu sesuatu yang mengandung 
latar belakang dan tujuan sesuai dengan masa 
tersebut. Sedangkan yang tidak termasuk 
jenis ini adalah yang disebut dalam istilah 
kontemporer sebagai yang tak terpikirkan (al-
lā mufakkar fīh) dan terkadang termasuk yang 
tak dapat dipikirkan (ghair qābil li al-tafkīr fīh).36
Urgensi Tartīb al-Nuzūl dan Asbāb al-Nuzūl 
dalam Pemahaman al-Qur’an
al-Qur’an, sebagaimana maklum, 
merupakan naṣ (teks) yang diturunkan selama 
23 tahun. Dalam periode yang panjang itu, 
suatu ketika turun satu ayat dan dalam 
kesempatan lain beberapa ayat atau bahkan 
satu surat sekaligus, dan kebanyakan di sana 
terdapat “asbāb al-nuzūl”, yang merupakan 
realitas kehidupan sosial masyarakat, yakni 
sesuatu yang menjadikan turunnya Al-
Qur’an berangsur-angsur dan selaras dengan 
perjalanan dakwah Muhammad Saw. dan 
realita sejarah kenabian (sīrah nabawiyyah). 
Artinya, asbāb al-nuzūl dan perjalanan dakwah 
Muhammad saling menjelaskan satu sama 
lain. Dengan demikian, menurut al-Jābirī, 
cara untuk memahami al-Qur’an adalah 
berinteraksi dengannya berdasarkan tartīb al-
nuzūl dari surat-suratnya.37 Di sini, al-Jābirī 
merujuk metode al-Shāṭibī dalam membaca al-
Qur’an, 
“Surah-surah Madaniah seyogyanya 
diturunkan untuk memahami surah-surah 
Makkiah, demikian juga surah-surah Makkiah 
menjelaskan satu sama lain berdasarkan 
urutan turunnya, kalau tidak demikian halnya 
kurang tepat.”38
Dengan tujuan tersebut, al-Jābirī pun 
melakukan rekonstruksi atas susunan al-
Qur’an berdasarkan kronologisnya. al-Jābirī 
mengacu pada kitab-kitab ‘ulūm al-Qur’ān dari 
sumber Ibn ‘Abbās dan Jābir bin Zayd serta 
yang lainnya, begitu juga daftar dari sumber 
orientalis.39
36al-Jābirī, Syura: Tradisi., hlm. 142. 
37al-Jābirī, “Ḥiwar”. 
38al-Jābirī, Fahm al-Qur’ān, hlm. 13.
39Lihat selengkapnya dalam al-Jābirī, Madkhal ilā al-Qur’ān, 
hlm. 233-250.
Asbāb al-nuzūl menemukan urgensinya 
untuk menemukan tujuan pensyari’atan 
hukum (maqāṣid shar’iyyah), membedakan 
antara yang ‘ām dan khāṣ, nāsikh dan mansūkh, 
dan lain sebagainya. Untuk mengokohkan 
urgensi ini pula-lah kemudian banyak karya-
karya dalam lingkup “’ulūm al-Qur’ān” yang 
membahasnya. Ketika ayat-ayat al-Qur’an, 
kemudian, terbagi atas ayat-ayat muḥkamāt dan 
mutashābihāt, maka asbāb al-nuzūl diperlukan 
untuk memahami ayat-ayat yang mutashābih. 
Karena, menurut al-Jābirī, ayat-ayat muḥkamāt 
seperti “fYC "A” dalam pemahamannya sudah 
jelas dan tidak perlu menelisik pada asbāb al-
nuzūl. Sebaliknya, ayat-ayat yang mutashābih 
mengandung banyak kemungkinan untuk 
penakwilan dari segi penggunaan, ishtibāh 
dalam makna lafadz, pertentangan secara 
lahir antar bagiannya, dan lain sebagainya. 
Dengan demikian, untuk memahaminya pun 
meniscayakan pengetahuan terhadap asbāb al-
nuzūl di samping penguasaan bahasa Arab dan 
perangkat-perangkat lainnya. 40
Sementara itu, untuk mengetahui asbāb 
al-nuzūl suatu ayat atau surah adalah dengan 
jalur riwayat, baik berupa Hadis Nabi maupun 
riwayat-riwayat Sahabat. Namun, adakalanya 
ditemui suatu ayat yang memiliki beberapa 
asbāb al-nuzūl, di sini lah sebuah upaya 
kritis mutlak diperlukan. Terkadang tradisi 
berfikir dan muatan ideologis yang menaungi 
seorang periwayat menyebabkan “asbāb al-
nuzūl” menjadi sebuah jawaban, bukan atas 
permasalahan yang ada ketika ayat itu turun 
melainkan atas persoalan yang hadir pada 
masa periwayat tersebut. 
Selain itu, jika menelisik ke belakang, 
kehadiran ayat-ayat al-Qur’an seringkali 
merespon peristiwa-peristiwa yang terjadi 
pada masa itu yang kemudian menjadi asbāb 
al-nuzūl dari ayat tersebut. Tidak jarang pula, 
peristiwa yang direspons—dengan turunnya 
suatau ayat—merupakan peristiwa personal, 
sehingga dikenal pula sebagai “muwāfaqāt 
‘Umar”, yakni ayat-ayat al-Qur’an yang turun 
40al-Jābirī, “Asbāb al-Nuzūl bayn al-Samā’ al-Ulyā wa al-
Samā’ al-Dunyā”, dalam www.aljabriabed.net 
69Abdullah Affandi, Objektifitas dan Rasionalitas Penafsiran al-Qurʼan
khusus sebagai respons atas pertanyaan dan 
perilaku ‘Umar. Persoalan yang muncul di 
sini adalah bagaimana memahami peristiwa 
personal yang kemudian menjadi asbāb al-
nuzūl suatu ayat? Bagaimana memahami 
bahwasanya Allah Swt. menghapuskan, 
menetapkan, mengganti, dan menasakh nash 
al-Qur’an yang merupakan Kalām-Nya yang 
disampaikan melalui perantara Jibril kepada 
Muhammad Saw.?
Untuk menjawab permasalahan tersebut, 
al-Jābirī lebih cenderung dan membenarkan 
pendapat Ibn ‘Abbās tentang teori penciptaan 
bahwa sesuatu yang paling awal diciptakan 
oleh Allah Swt. adalah qalam dan Allah Swt. 
memerintahkan kepadanya untuk menulis 
apa yang akan Allah Swt. ciptakan kemudian.” 
Yang tertulis itu adalah “lawḥ maḥfūḍ”, yang 
terkadang diistilahkan dalam al-Qur’an dengan 
“al-Kitāb” sebagaimana firman-Nya: èÆEæjå´ä» åÉìÃêG 
äÆËåjìÈäñåÀæ»A åÉínäÀäÍ äÜ ,ëÆÌåÄæ¸ä¿ ëLBäNê· Ïê¯ èÁÍêjä· ìÜêG (QS. 
al-Wāqi’ah [56]: 77-79), dan terkadang disebut 
sebagai “Umm al-Kitāb” sebagaimana firman 
Allah: æÁå¸ ì¼ä¨ ä» BîÎêIäjä§ BçÃEæjå³å ÊBäÄæ¼ä¨ äU BìÃêG, êÅÎêJåÀæ»A êLBäNê¸ æ»AäË, ÁY 
èÁÎê¸äY ïÏê¼ä¨ä» BäÄæÍäfä» êLBäNê¸æ»A ðÂåC Ïê¯ åÉìÃêGäË ,äÆÌå¼ê´æ¨äM (QS. 
al-Zukhruf [43]: 1-4). Lauḥ al-maḥfūḍ atau al-
Kitāb memiliki makna tunggal, yakni “naskah 
asal”—kalau boleh dikatakan—yang ditulis “al-
Qalam” atas perintah Allah Swt., di dalamnya 
terkandung “ilmu Allah” yang maha luas, 
“tetap” dalam arti tidak ada penghapusan, 
naskh, maupun penggantian (tabdīl) dan 
tempatnya berada di langit tertinggi (al-
samā‘ al-‘ulyā). Darinya diturunkan “naskah” 
kitab-kitab samawi yang lain kepada para 
nabi terdahulu untuk menyeru kepada setiap 
kaum dengan kesesuaiannya atas zaman dan 
peradaban mereka. Sedangkan al-Qur’an 
merupakan “naskah” khusus dari Umm al-Kitāb 
yang diturunkan Allah Swt. 
Posisi Metodologis Pemikiran al-Jābirī 
tentang al-Qur’an 
al-Jābirī, pada dasarnya, tidak berhadapan 
secara langsung dengan diskursus 
hermeneutika al-Qur’an kontemporer. Namun 
demikian, ada satu common denominator di 
setiap negara Muslim mutakhir bahwa masing-
masing negara menghadapi modernitas 
dan pembangunan.41 Tantangan tersebut 
berlaku terutama yang bermaksud mencari 
pendasaran pemikirannya dalam al-Qur’an. 
Masalahnya, mengutip bahasa Rahman, kita 
sedang berhadapan dengan teks yang berasal 
dari 14 abad lalu di mana berbagai metode 
ilmiah dan gagasan baru dalam wacana 
penafsiran al-Qur’an bukan tanpa masalah, 
terutama jika dikaitkan dengan beberapa 
keberatan menyangkut “dipaksakannya 
berbagai unsur asing ke dalam al-Qur’an”.42 
Upaya yang terakhir ini, disinyalir sering kali 
bukan demi memahami makna al-Qur’an, tapi 
justru untuk mengejar tujuan-tujuan ekstra 
Qur’ānī, bahkan yang paling “baik” sekalipun, 
demi menghilangkan kesenjangan intelektual 
antara komunitas Muslim dan penemuan-
penemuan Barat.43 
Dalam melaksanakan tugas-tugas tersebut, 
para pemikir Muslim kontemporer yang 
berkecimpung dalam diskursus al-Qur’an 
terbedakan ke dalam tiga kelompok. Pertama, 
quasi-obyektivis tradisionalis, kelompok ini 
berpandangan bahwa ajaran-ajaran al-Qur’an 
harus dipahami, ditafsirkan dan diaplikasikan 
pada masa kini, sebagaimana ia dipahami, 
ditafsirkan dan diaplikasikan pada situasi, 
di mana al-Qur’an diturunkan kepada Nabi 
Muhammad Saw. dan disampaikan kepada 
generasi Muslim awal. Kelompok pertama ini 
terwakili oleh Ikhwān al-Muslimīn di Mesir dan 
kaum Salafī di beberapa negara Islam. Kedua, 
41Menurut Andrew Rippin, kesadaran tersebut berkaitan 
dengan kepentingan menciptakan model-model penafsiran 
yang memadai terhadap al-Qur’an dengan bantuan kesadaran 
dan beragam metodologi ilmiah yang tersedia. Dengan 
instrumen metodologis tersebut, penafsiran al-Quran 
diharapkan mampu merasionalkan doktrin yang ditemukan 
dalam, atau dirujukkan kepada, al-Qur’an, dan pada saat yang 
sama, mendemitologisasi berbagai pemahaman mistis dan 
metafisik di sekitar penafsiran al-Qur’an. Lihat Andrew Rippin, 
Muslims: Their Religious Beliefs and Practices, Kontemporary Period, 
Vol 2, (New York: Routledge, 1993), hlm. 86.
42Fazlur Rahman, Islam dan Modernitas: Tentang 
Transformasi Intelektual, terj. Ahsin Muhammad, (Bandung: 
Pustaka, 1995), hlm. 2-3.
43Wahidur Rahman, “Modernists’ Aprroaches to the 
Quran” dalam Islam and the Modern Age, Mei 1991, hlm. 93.
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aliran subyektivis yang menegaskan bahwa 
setiap penafsiran sepenuhnya merupakan 
subyektivitas penafsir, dan karena itu kebenaran 
interpretatif bersifat relatif. Atas dasar ini, setiap 
generasi mempunyai hak untuk menafsirkan al-
Qur’an sesuai dengan perkembangan ilmu dan 
pengalaman pada saat al-Qur’an ditafsirkan, 
dan pandangan seperti ini antara lain dianut 
oleh Muḥammad Shahrūr.
Ketiga adalah quasi-obyektivis modernis, 
kelompok ini memiliki kesamaan dengan 
pandangan quasi-obyektivis tradisionalis 
dalam hal bahwa mufasir di masa kini tetap 
berkewajiban untuk menggali makna asal 
dengan menggunakan di samping perangkat 
metodis ilmu tafsir, juga perangkat-perangkat 
metodis lain, seperti informasi tentang konteks 
sejarah makro dunia Arab saat turunnya wahyu, 
teori-teori ilmu bahasa dan sastra modern dan 
hermeneutika. Tidak terhenti sampai di situ, 
kelompok ini memandang makna asal (bersifat 
historis) hanya sebagai pijakan awal bagi 
pembacaan al-Qur’an di masa kini; makna asal 
literal tidak lagi dipandang sebagai pesan utama 
al-Qur’an. Bagi mereka, sajana-sarjana Muslim 
saat ini harus juga berusaha memahami makna 
di balik pesan literal. Kelompok ini terutama 
diwakili oleh Muḥammad al-Ṭālibī dengan 
konsepnya al-tafsīr al-maqāṣidī dan Naṣr Ḥāmid 
Abū Zayd dengan konsepnya al-tafsīr al-siyaqī 
serta Fazlurrahman dengan double movement-
nya. 44
Menilik pada tiga tipologi tersebut, maka 
al-Jābirī dengan konsep al-faṣl dan al-waṣl 
yang kemudian tertuangkan dalam penafsiran 
kronologisnya pun akhirnya menambah deret 
daftar kelompok “quasi-obyektivis modernis”. 
Sebagaimana pula al-Ṭālibī dan Abū Zayd serta 
Fazlurrahman, al-Jābirī menganggap pencarian 
makna asal (melalui al-faṣl) bukan merupakan 
sesuatu yang final, melainkan harus dibarengi 
semangat rasionalisme demi menjadikan al-
Qur’an kontemporer di masa sekarang.
44Lihat Sahiron Syamsudin, “Tipologi dan Proyeksi 
Pemikiran Tafsir Kontemporer: Studi atas Ide Dasar 
Hermeneutika Qur’an”. Draft artikel disampaikan dalam 
perkuliahan “Hermeneutika al-Qur’an dan Hadits”, PPs. UIN 
Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2008).
Kesimpulan
Dari uraian di atas, dapat dipahami bahwa 
dalam upaya pembacaan al-Qur’an yang 
objektif, al-Jābirī menekankan pada beberapa 
hal: pertama, pemahaman al-Qur’an secara 
kronologis sesuai dengan tartīb al-nuzūl; kedua, 
pembacaan al-Qur’an dengan sīrah sekaligus 
membaca sīrah dengan al-Qur’an; dan ketiga, 
pembacaan al-Qur’ān bi al-Qur’ān. Sementara 
dari sisi rasionalitas, al-Jābirī lebih menekankan 
pada peran intuisi yang mampu membuat 
diri bacaan (read-self) menguasi diri pembaca 
(reading-self). Intuisi ini juga mampu membuat 
diri bacaan berpartisipasi dalam persoalan 
diri pembaca. Di sisi lain, diri pembaca akan 
menemukan jati dirinya di dalam diri bacaan 
dan bahkan menguatkan identitas diri 
pembaca. Dengan cara seperti ini, menurut al-
Jābirī, pembaca dapat mempertahankan secara 
menyeluruh kesadaran dan totalitasnya.
Dengan demikian, diharapkan umat Islam 
mampu menjadikan al-Qur’an kontemporer 
sepanjang masa (BÄ»AjuB¨¿Ë Én°Ä»AjuB¨¿ ÆEj´»A 
½¨U) dengan langkah metodologis al-faṣl dan al-
waṣl, seperti didengungkan oleh al-Jābirī. Untuk 
selanjutnya, segala sesuatu diserahkan kepada 
pembaca untuk melakukan kontekstualisasi 
terhadap al-Qur’an demi menemukan jawaban 
atas problematika kontemporer.[]
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